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1. L’epístola va ser editada en
principi per E. MO O R E, S t u d i e s
in Dante,  Oxford 1903. Poste-
riorment, P. Toynbee la va
incloure en Dantis Algihieri
E p i s t o l a e, Oxford 1920. Pocs
anys més tard, Moore va oferir
una edició sobre el text fixat
per Toynbee en Le opere di
Dante Alighieri: Londres, Mil-
ford, 1925, obra en la qual
figura encara com a Epistola X
en p. 414 et seq. Dels últims
estudis sobre aquesta peça
bibliogràfica, destaca el de C.
PAOLAZZI, «Nozione di Comme-
dia i tradizione retorica nella
dantesca “Epistola a Cangran-
de”», Studi Danteschi L (1990),
pp. 87-186. L’autoria alighie-
rina d’aquest document se-
gueix sent discutible. Malgrat
tot, per raons d’agilitat expres-
siva, suposarem que és del
mateix Dante.   
2. Ep. X, 6, 118-122; ed. cit., p.
415. Traducció i subratllat
propis. 
Sovint s’ha repetit que Dante és, en més d’un sentit, l’exemple
clar de l’homo viator medieval; ho va ser espiritualment i, fins i tot,
físicament, si tenim presents les seves missions diplomàtiques; ho
va ser voluntàriament i involuntària, si recordem el seu dolorós
pelegrinatge a l’exili. Però, per descomptat, aquí ens interessa el
seu gran «viatge», el que descriu en la Divina comèdia, del qual és
protagonista i, alhora, pedagògic narrador.
Justament després d’acabar la redacció de la C o m è d i a, Dante
escriu una llarga carta a un dels seus benefactors, el veronès Ca
Grande della Scala, a qui en dedica la tercera part, el P a r a d í s .
Aquesta carta és una introducció a tot el poema i, per tant, procura
claus inestimables de lectura. L’autenticitat d’aquesta carta, actual-
ment numerada com a Epistola X I I I, va ser discutida durant molt
temps, perquè se sospitava que la part exegètica no era atribuïble
a Dante sinó a algun dels seus contemporanis i comentaristes1.
Aquesta circumstància ens dóna una guia segura per a endinsar-
nos en la Divina comèdia.
Si bé Dante dedica a Ca Grande només la tercera c a n t i c a, li
recorda que, tal com passa amb el que configura un tot orgànic –i
és clar que la Comèdia ho és–, si volem presentar qualsevol secció
d’una obra, primer cal introduir el conjunt de què aquesta forma
part. Per realitzar aquesta introducció, el poeta es recolza en un
tópos de la retòrica clàssica: el sex accessus. En efecte, declara que
«les coses que cal indagar al principi de qualsevol obra doctrinal
(doctrinalis operis) són sis, a saber, el tema, l’autor, la forma, la
finalitat, el títol i el gènere filosòfic (genus philosophiae) »2. Només
el fet de presentar el seu treball com una obra de doctrina, o sia
d’ensenyament, i d’enunciar-ne el caràcter filosòfic, imposa algu-
nes observacions. Cal tenir present que Dante és autor que cavalca
entre dues èpoques: d’una banda, la seva obra, en particular la
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C o m è d i a, constitueix una síntesi del pensament medieval, i de l’al-
tra, ja anuncia l’Humanisme imminent. I, com sabem, en aquesta
nova època la poesia adquireix una dimensió i una funcionalitat
diferents de les que havien estat assignades a l’Edat Mitjana. De
fet, els humanistes van concebre la poesia com un mitjà eficaç per
a transmetre, amb la musicalitat del vers, els continguts més diver-
sos de la indagació humana. Per això, els poetes de l’Humanisme,
que van suposar que llur art era apreciat per Déu, a poc a poc van
anar obtenint el reconeixement de guies espirituals i morals3. La
C o m è d i a respon a aquest nou criteri i el mateix Dante ho fa explí-
cit quan accepta Virgili com a guia: «valga’m el llarg estudi, el gran
amor, / que em feia aprofundir en els teus llibres», exclama en
reconèixer en el més enllà l’espectre de l’ànima virgiliana, i afe-
geix: «tu ets el meu m e s t r e i ets el meu autor»4. Tanmateix, no hem
d’oblidar que el text a través del qual Alighieri entra en la pro-
blemàtica filosòfica és el De consolatione philosophiae de Boeci,
és a dir, una obra en forma poètica.
Quin és el tema, segons el mateix autor? El primer que adver-
teix Dante sobre el tema o contingut doctrinal del poema és la seva
complexitat: «S’ha de saber que el sentit d’aquesta obra no és sim-
ple; sinó que es pot anomenar “p o l y s e m o s”, o sigui de diversos
sentits. El primer és el que es pren de la lletra; el segon, el que deri-
va del significat per la lletra. El primer es diu “literal”; el segon,
“al·legòric”, ja sigui moral o anagògic.» Literalment parlant, la
C o m è d i a tracta –segueix dient l’epístola– de l’estat de les ànimes
després de la mort, considerat s i m p l i c i t e r. Tot i que la seva forma-
ció escolàstica no es pot qualificar d’institucional, ja que Dante no
va ser un universitari, utilitza aquí l’adverbi «s i m p l i c i t e r» en un dels
seus sentits tècnics: com a «absolutament»; s’aplica en aquells casos
en què alguna cosa s’assumeix en la seva determinació essencial i
no accidental. D’aquesta manera, el florentí indica com a tema de
la C o m è d i a, en el seu aspecte literal, l’estat de dolor, purificació o
beatitud –infern, purgatori, paradís– en què es troben les ànimes
després del seu trànsit terrenal. Amb això exclou que, si es pren
l’obra en forma literal, els escenaris, els personatges o l’índole
mateixa de les penes i dels goigs de les ànimes que les protagonit-
zen siguin el tema real de la seva obra. Tot seguit, d’això n’ofereix
un exemple, tret dels primers versets del Salm 114 i que tracta de
la sortida d’Israel d’Egipte (ja l’havia utilitzat en C o n v i v i o II, 1,
p. 6). Deixa clar que en aquestes línies allò literal indica un fet
històric esdevingut en temps de Moisès. En el pla al·legòric,
s’al·ludeix, en canvi, a un trànsit espiritual que, des del punt de vis-
ta moral, es refereix a la conversió de l’ànima; des del punt de vista
anagògic, remet a l’ascensió espiritual des de l’actual estat terrenal
cap a la llibertat de la glòria eterna5. 
Silvia Magnavacca. Tensions agustinianes del poema dantesc. La dimensió individual de la Divina comèdia6
Comprendre VI - 2004/1
3. Cf. G. RO N C O N I, Li origini
delle disputi umanistiche sulla
p o e s i a, Roma: Bulzoni, 1976.
4. I n f . I, pp. 83-85. Traducció
de Joan Mira, Dante Alighieri.
Divina Comèdia, Barcelona:
Proa, 2002.
5. Ep. X, 7, pp.134-158. El flo-
rentí segueix la tradició exegè-
tica de la Bíblia, atenent-se
particularment a la fórmula
fixada per Agustí de Dàcia,
com es llegeix en el clàssic
d’H. de LUBAC, Exégese médié -
vale. Les quatre sens de l’Écri -
t u r e, Paris 1959, vol. I, p. 23. 
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pp. 113-115.
En aquesta carta Alighieri declara que el seu propòsit en la
redacció de la Comèdia és «menar els qui viuen en estat de dissort
a la felicitat» («Finis totius et partis est, removere viventes in hac
vita de statu miseriae, et perducere ad statum felicitatis» ) .
El camí del trajecte narrat en el poema és, doncs, el que con-
dueix de la misèria a la felicitat, del mal viure del món a l’alegria de
la vida recta, i constitueix el nord i el sentit de tota l’obra. El caràc-
ter filosòfic d’aquest objectiu és confirmat, explícitament, una
mica més endavant6. 
D’aquesta manera, queda invalidada tant la interpretació que
pretén rebaixar la C o m è d i a a una ocasió literària que Dante hauria
creat per a la reivindicació de les seves aliances i els seus rancors
personals, com la que redueix la seva obra més important a una gale-
ria de personatges a través dels quals hauria volgut exemplificar, sia
en sentit positiu o negatiu, la seva posició política. Els qui sostenen
aquesta última lectura obliden que Dante va escriure precisament el
De monarchia per fixar aquesta posició. Concretament, el paràgraf
que culmina i tanca aquesta obra –que, com hom recordarà, defensa
la independència del poder imperial respecte a l’eclesiàstic– diu que
el príncep romà està subjecte al pontífex romà n o m é s quan «la feli-
citat mortal està ordenada en certa manera a la immortal» («... m o r t a -
lis ista felicitas quodammodo ad immortalem felicitatem ordinatur» ) .
L’ordenació és, doncs, espiritual i no política. D’aquesta manera, si
es volgués trobar una relació essencial entre ambdós textos, seria,
en tot cas, de fonamentació: tot allò que se sosté en la Divina comè -
dia té els fonaments en la pàgina final del De monarchia.
Convé detenir-nos ara en altre punt de la sèxtuple introducció
desenvolupada en la carta a Ca Grande della Scala, el que es refe-
reix a l’a g e n s. Quant a això, s’hi pot llegir: «Així, doncs, l’autor del
tot i de la part és aquell que ja s’ha dit [Dante Alighieri, florentí de
naixença, no de costums], i sembla ser-ho totalment [agens igitur
totius et partis est ille qui dictus est, et totaliter videtur esse] »7. D’a-
questa manera, Dante s’atribueix l’autoria exclusiva de l’obra. No
obstant això, l’acotament «totaliter v i d e t u r e s s e», a més d’altres pos-
sibilitats de traducció, fa pensar, en contra de l’opinió de Paolazzi8,
que el poeta no ha exclòs la possibilitat de la inspiració divina. El
que reivindica és la seva responsabilitat d i r e c t a respecte al text.
Alguns intèrprets tradueixen «a g e n s» per «motiu», per entendre
que allò que fa l’obra és la motivació; altres, en canvi, hi llegeixen
«personatge» o «protagonista». Aquí hem traduït «a g e n s» per «autor»,
seguint no solament el comentarista suara esmentat sinó altres
dantòlegs notables. Bruno Nardi, per exemple, ha observat que, en
les obres tradicionals que presenten la sèxtuple introducció, figura
gairebé sempre el terme «agens sive auctor». Per això entenem que
aquesta és la versió més prudent.
No obstant això, i més enllà de l’exactitud semàntica de «a g e n s»
com a «autor», succeeix que, en aquest cas particular, l’agent o l’au-
tor és també personatge, i encara més, és protagonista. D’aquesta
manera, Dante no «produeix» la C o m è d i a, però la posa en movi-
ment en dos sentits. En primer lloc, ho fa des del punt de vista ètic,
en assumir personalment la crisi moral del seu segle. D’aquesta
manera, i a través de la mediació com a protagonista, l’autor s’inse-
reix, fins i tot, en el motiu de l’obra: la restauració ètica. En segon
lloc, però, cal recordar l’altre camí que pren l’al·legoria dantesca
en la C o m è d i a: l’anagògica. En efecte, el florentí no solament s’in-
clou com a personatge en un periple pedagògic de restauració
moral, sinó que, en sentit anagògic, és protagonista de la seva
obra, en la mesura que relata el seu itinerari individual, espiritual,
trajecte en què transita des de la «selva fosca» de la crisi de la seva
vida personal fins a la pura llum i l’ordre de l’«amor que mou el sol
i les altres estrelles».
D’aquesta manera, com a agens –com a autor, en l’accepció
estricta d’aquesta paraula–, Dante construeix un text ètico-polític
en què la dimensió social es troba en primer pla; com a a g e n s
–entès com a «protagonista»– dóna testimoniatge, a la manera de
les C o n f e s s i o n s agustinianes, d’un procés en el qual la Gràcia no
pot deixar de tenir una intervenció decisiva. En aquesta última
dimensió, la individual, s’explica millor el «totaliter videtur esse» .
En el procés de conversió personal, la mà de Déu que el condueix
roman oculta fins a la instància final.
Com a protagonista de la C o m è d i a, Dante viu i representa un
procés espiritual que pot i deu expressar-se en termes filosòfics,
perquè és un procés que s’obre a la intel·ligibilitat, un procés que
li permet comprendre la seva experiència i, per tant, estructurar el
seu món. En la convicció que aquest procés personal de compren-
sió culmina en una mirada joiosa –d’aquí les connotacions clàssi-
ques del títol «comèdia»–, el poeta es proposa d’exposar-lo per
moure els homes a deixar l’estat d’abandonament espiritual i
emprendre el camí de la restauració.
Joan Francesc Mira, excel·lent traductor –ja que és un lector
intel·ligent– de la Divina comèdia, s’ha referit al que acabem de
comentar, com també al pensament filosòfic cristià que resumeix
per a la redacció del seu Purgatori. Encara més, en la introducció del
poema dantesc, declara que hi veu «l’aventura humana individual,
interior, de salvació, d’horror i d’amor, de mort i de vida». Aquesta
obra és, per a Joan Francesc Mira, un poema sacre, «com volia el seu
autor, però és també i sobretot una esplèndida narració, un v i a t g e
per a descobrir i ordenar el món sencer i la pròpia vida9». 
Intentarem reconstruir, doncs, i ho farem des de categories
agustinianes, els moments interns que implícitament es donen en
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9. «Una versió de la D i v i n a
C o m è d i a», Dante Alighieri.
Divina Comèdia, Barcelona:
Proa, 2002, p. 7. Subratllat de
l’autor. Totes les citacion s del
poema es faran segons aques-
ta versió. 
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10. El nostre treball és deutor
del de Franco MA S C I A N D A R O, L a
problematica del tempo nella
Commedia, Ravenna: Longo,
1974. Tot i això, cal dir que, a
més d’algunes diferències d’en-
focament (en general, Mascian-
daro apunta especialment al
tema de la conversió religiosa),
en el seu breu i interessant
assaig,  no té com a element
central el text agustinià de les
C o n f e s s i o n s, que per a nosal-
tres és la clau. 
11. Par. I, pp.1-9.
el v i a t g e, perquè aquestes dimensions temporals són les que arti-
culen metafísicament l’itinerari de Dante1 0. Amb tot, encara que
ens recolzem en el text –com no podia ser d’una altra manera–, la
lectura que proposarem és, en cert sentit, prèvia al text, ja que vol
rastrejar les etapes del procés interior de Dante com a protagonis-
ta. Per això, desfarem el camí que segueix.
Heus aquí, doncs, el pelegrí, quan s’afanya a començar l’últim
tram del seu trànsit:
«La glòria d’aquell que tot ho mou
penetra l’univers, i resplendeix
en una part més i en una altra menys.
Vaig ser al cel que en rep la llum més forta,
i vaig veure coses que no les pot
ni les sap dir qui ha baixat d’allà dalt;
perquè, acostant-se més al seu desig,
l’intel·lecte arriba tan endins
que la memòria ja no el pot seguir1 1» .
Ja només a primera vista, sobresurten diverses notes en aquests
versos. En primer lloc, Dante declara haver culminat el seu viatge
ascendent fins a arribar a l’Empiri, seu de Déu mateix, davant la
visió directa i inefable amb la qual el poeta, abismat, callarà definiti-
vament. En segon lloc, se suggereix que Déu, com a últim objecte
del desig humà, es va il·luminant a mesura que Ell mateix il·lumina
l’home; en conseqüència, aquest, disparat cap a tal objecte suprem,
accelera sempre més el pas. Per aquesta raó, el paradís dantesc, la
llum i la musicalitat del qual tantes vegades han estat assenyalades,
destaca també pel seu vertigen final. Tot parla, doncs, d’un movi-
ment. I, en manera certa, el periple dantesc es presenta com un
camí que es va recorrent de manera gradual i que, feixuc i ple d’obs-
tacles al començament, pren volada en apropar-se a la meta final.
Quin aspecte o quina instància de l’home –els escolàstics en
dirien «facultat»– li confereix aquesta v o l a d a? Dante és aquí molt
precís: es tracta certament de l’i n t e l l e c t u s, no de la ratio que frag-
menta i «sil·logitza». De fet, la joia del seu pas pel paradís arrenca al
poeta la següent exclamació, en contemplar, des de tal distància,
els tràfecs humans de qualsevol índole, és a dir, activitats acadèmi-
ques, mèdiques, forenses, eclesiàstiques o polítiques, en què impe-
ra l’acte de la raó de procedir treballosament:
«Ah, passions insensates dels mortals,
que deficients que són els sil·logismes
que us fan batre les ales cap a baix!
Hi ha qui segueix el dret, qui els Aforismes,
hi ha qui anava buscant el sacerdoci
o governar per força o per sofismes1 2» .
Amb tot, hi podríem objectar el següent: en el cant immediata-
ment anterior, Dante descriu l’esfera del sol, que està poblada
d’esperits savis. Posa en boca d’un d’ells, precisament Tomàs d’A-
quino, l’elogi de la llum eterna de Siger de Brabant, el qual «va
sil·logitzar veritats envejades». Per a buidar aquesta aparent con-
tradicció entre una estimació positiva i una altra de negativa
sobre la raó, s’ha d’eludir el risc, sempre insidiós, de la confusió
d’ordres: en primer lloc, quan en aquest cant el poeta passa revis-
ta als noms fonamentals de la filosofia i la teologia de l’Edat Mitja-
na, ho fa, òbviament, des de la seva funció de narrador que, en el
cas esmentat, encomia la ratio philosophica a què aquestes figu-
res històriques van apel·lar en el món; en canvi, i com s’acaba de
veure, quan refereix en primera persona la seva pròpia experièn-
cia paradisíaca, al·ludeix a l’i n t e l l e c t u s, única instància mitjançant
la qual aquesta experiència pot ser viscuda. En segon terme, és
factible suposar que, si els mateixos Tomás i Siger poden quedar
reconciliats en el P a r a d í s, és justament perquè aquest presenta
una dimensió, una instància superadora en quant suprema, en la
qual les oposicions particulars es cancel·len en virtut del goig
comú de la veritat.
La visió totalitzadora és, doncs, patrimoni de l’i n t e l l e c t u s i s’hi
arriba mitjançant un procés protagonitzat per la mens. És el moment
de recordar que precisament Agustí associava moltes vegades
aquesta última amb l’animus i reservava el terme anima per a la fun-
ció «inferior» de l’animació del cos13.
Quin era l’estat de l’ànima de Dante en emprendre el seu v i a t -
g e? Gairebé no cal recordar-ho:
«A la meitat del camí de la vida
em vaig trobar dins d’una selva obscura,
perquè havia deixat la recta via1 4» .
Com se sap, la selva és un lloc on la mort aguaita l’home, però
no solament pels perills físics que implica. La selva atempta contra
l’ésser específic de l’home perquè és impossible de viure-hi una
vida veritablement humana, fins que deixi de ser selva, o sia fins
que l’home hi construeixi un món, fins que imposi un sentit al caos
selvàtic per resoldre’l en un cosmos humà. D’aquí ve que allò
característic del terror de l’home medieval davant la selva sigui la
condició de desordre i, per això, de foscor. Com es presenta al seu
imaginari? Com un complicat caos en què diferents espècies creix e n
sense cap mena d’ordre; cadascuna intenta envair les altres, ocu-
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13. En el clàssic de GI L S O N,
Introduction à l’étude de Saint
A u g u s t i n, Paris: Vrin, 1969, 
p. 56, núm. 1, es fa l’advertèn-
cia de la imprecisió d’aquests
aspectes de la terminologia
agustiniana.  
14. Inf. I, pp. 1-3.
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15. Purg. I, pp. 58-63.
16. Conf. XI, pp. 29, 39. Tra-
ducció pròpia.
par el centre de l’escena, precisament perquè no hi ha centre. Per
això, la selva paralitza i no ofereix cap itinerari clar al viatger. 
Una ruta segura és allò a què la pèrdua de Dante clama en la cri-
si de la seva vida. Quan la multiplicitat i la diversitat d’afanys, cadas-
cun dels quals reclama preeminència, esquincen l’ànim, hi regna
l’obscuritat, perquè no s’ha donat el fil conductor que els uneix, que
il·lumina llur sentit. Però aquest fil conductor ha de ser «la dritta via»:
amb aquesta expressió el poeta revela, implícitament, la seva con-
vicció que hi ha un sol viarany capaç de conduir cap a la llum i la
felicitat. Al començament del Purgatori, Dante reiterarà aquesta con-
vicció, ara per boca de Virgili: en efecte, el viatger arriba al segon
regne. A les portes troba Cató, sorprès de veure’ls arribar des de l’in-
fern. Virgili dissipa aquesta perplexitat en els termes següents:
«Aquest no va veure mai l’últim vespre,
però hi va ser tan prop, per ser tan boig,
que li quedava poc temps de camí...
[...] i no hi havia altra via
que aquesta per la qual he caminat1 5» .
Així, s’imposa trobar-la, perquè trobar-la és trobar el significat de
la pròpia existència, el sentit que àdhuc permet suportar el dolor en
aquest món. Del que es tracta primàriament és, per consegüent,
d’un esforç d’intel·ligibilitat en què l’animus ha d’obstinar-se.
* * *
Més de nou-cents anys abans, un clam similar s’havia escoltat,
com també l’indici de la resolució:
«Però com que la vostra misericòrdia és millor que les vides (Salm 62,4), heus
aquí que la vida meva (cf. Ecl. 8,16) és distensió (d i s t e n t i o) i la vostra dreta m’acollí
(Salm 17,36) en el meu Senyor, el Fill de l’Home, mitjancer entre Vós, l’U, i nosaltres,
molts, en moltes coses per moltes coses [...] i em recollí dels vells dies seguint l ’ U:
oblidant les coses pretèrites, no pas cap a coses que són futures i transitòries, sinó
vers allò que tinc davant; no distès (d i s t e n t u s) sinó estès (e x t e n t u s); no pas segons
cap distensió, sinó que segons (i n t e n t i o n e m) un esguard fix persegueixo la palma
de la vocació celestial (Filip. 3,14) [...] i Vós, conhort meu, Senyor, Pare meu, sou
etern; mentre jo he vingut a raure en els temps, l’ordre dels quals desconec; i tumul-
tuoses vicissituds esbocinen els meus pensaments, les íntimes entranyes de l’ànima
meva, fins al dia en què en Vós confluiré, purificat i fos pel foc del vostre amor1 6» .
Agustí aplica l’exegesi paulina a la seva pròpia meditació sobre el
temps, però no solament per consagrar-hi una nova doctrina sinó per
escriure els passos de l’itinerarium mentis ad Deum. El fet decisiu en
això és la sèrie d’etapes successives de la dispositio animi per a portar
a terme l’itinerari. Respecte a la d i s t e n t i o, advertim clarament l’oposi-
ció que guarda, d’una banda, amb la unitat, de l’altra, amb l’eternitat. 
En oposició a la unitat, la d i s t e n t i o fragmenta l’ànima: en lliurar-
se a diversos objectes de desig, s’e x t r a - v i a i acaba per esquinçar-se.
Cadascuna de les múltiples vides humanes, de fet, es lliura a moltes
coses a través de diversos camins: «ens multos, in multis per multa» .
Així, la d i s t e n t i o s’assimila a la condició fragmentària de la tempora-
litat. L’ànima pateix aquesta dispersió com una pèrdua de la seva
unitat essencial, cosa que explica l’ús, en el passatge examinat, de
verbs com «d i s s i l u i», aplicat a l’esperit mateix, o com «d i l a n i a n t u r» ,
atribuït als pensaments. La condició clarament negativa i dolorosa
d’aquest primer moviment exigeix un equilibri amb el moviment
de direcció oposada. A això al·ludeix la i n t e n t i o en aquest context.
El sentit més general que pren és contrari a la dispersió, en la mesu-
ra que assenyala, en principi, un replegament de les forces aními-
ques sobre si mateixes. Quan és voluntari i conscient, aquest segon
moviment de replegament sobre si mateix culmina en el centre, en
allò més íntim i profund, per la qual cosa en aquest cas es pot parlar
eminenter de concentració. Així, doncs, i encara que pel que hem
dit també sigui lícit traduir «i n t e n t i o» per «atenció», allò fonamental
de la i n t e n t i o agustiniana és l’accepció de concentració interior que
vol aprehendre l’íntima unitat de l’esperit, ja que des d’aquesta inti-
mitat penetrarà en l’àmbit il·luminat pel verb. Així, aquest segon
moviment resulta una condició indispensable tant del coneixement
veritable com de la consciència. Però precisament per a conèixer
aquest Déu, la Paraula del qual s’ha descobert en la intimitat de l’à-
nima, aquesta última ha de portar a terme un altre moviment, el d’u-
na corda que, havent recollit tots els seus caps, ha de tensionar-se
cap amunt, cap al que és superior. Per això, en un altre lloc, Agustí
insta l’ànima –que, també ella, s’ha reconegut a si mateixa subjecta-
da en l’error i el canvi– a transcendir-se. El fet cert és que, si no es
donés aquest tercer moviment, l’acte de filosofar agustinià correria,
a més, el risc del solipsisme. Aquest tercer moviment és precisa-
ment el de l’e x t e n s i o. Consisteix en l’impuls amb què la mens h u m a-
na tendeix amb tot el seu ésser cap a allò suprem i etern.
Tornem ara a Dante. Com recordarem, en el cant introductori
de tot el poema, el pelegrí, en el llindar de la selva, albira una mun-
tanya que se li ofereix com a fràgil anhel de salvació. Però tres feres
li surten a l’encontre, cosa que destrueix la seva esperança d’arri-
bar al cim: un lleopard (símbol de la voluptuositat), un lleó (símbol
de la supèrbia) i una lloba (símbol de la cobdícia). Desesperat,
Dante veu com s’esvaeix la possibilitat d’alliberament, fins que
entreveu, en la llunyania, la figura muda d’un esperit, que després
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reconeixerà com a Virgili, símbol de la racionalitat ofegada durant
molt de temps en l’interior del protagonista, no pas de la fe. 
Cal intercalar aquí una digressió. En besllumar aquesta figura
–en principi indeterminada– el pelegrí la invoca en aquests termes: 
« “M i s e r e r e de mi”, li vaig cridar, 
“sigues qui sigues, ombra o home cert.”
Respongué: “No sóc home, home vaig ser”1 7» .
Des dels versos inicials del poema s’emfasitza, per tant, la
diferència entre el caràcter d’ànimes que tenen els personatges que
marquen l’itinerari dantesc i la condició d’home ple, en cos i ànima,
pròpia del pelegrí. Moltes vegades al llarg del relat, Dante subratlla
aquesta condició i es fa valer, fins i tot, d’al·lusions poètiques. Per
exemple: Quiró adverteix que el pelegrí «mou el que toca», cosa que
«no és pas això el que fan els peus dels morts»18. Tradicionalment, els
intèrprets s’han limitat a indicar el deix aristotèlic d’aquesta insistèn-
cia. Més enllà del fet que sigui o no veritat aquesta afirmació, creiem
que Dante vol fer-nos adonar que el subjecte d’aquest periple de
conversió en tres moments agustinians no és l’ànima sinó l’home
com a tal i, sobretot, que el propòsit del trànsit començat és retornar
al món justament com a home, però amb la possibilitat d’articular el
temps humà des d’una visió d’eternitat. Certament, una vegada
retornat al món, l’home Dante ho farà, com l’home Agustí, des de l’a -
nimus, perquè aquesta és la seu de la temporalitat.  
Sigui com sigui, la llum d’aquesta incipient racionalitat –que es
manifesta en les primeres paraules de Virgili– li fa descobrir que cal
emprendre un altre viatge que serà, justament, el viatge, un recorre-
gut, com dèiem, d’intel·ligibilitat cap al seu propi interior1 9. I això
significa una exploració replegada sobre si mateixa, en la qual les
forces anímiques es tornaran cada vegada més unificades. De fet, hi
ha una resposta ràpida i muda de Virgili al clam dantesc d’iniciar al
més aviat possible aquest viatge de presa de consciència indispen-
sable per a la salvació:
«Començà a caminar, i jo darrere2 0». 
Una nota important per al nostre tema és la que presenta aquest
solemne, escruixidor, acord final del primer moviment d’aquesta
simfonia que constitueix el poema: explícitament se subratlla que
el pelegrí segueix els passos del seu guia –i no, per exemple, al seu
costat– en una sola direcció. Això mostra que els moviments de
Dante ja no són erràtics, que concentra les forces de la m e n s v e r s
una única meta, sobre la qual, però, té encara una intuïció fosca;
d’aquí ve que necessiti lliurar-se a l’auxili de la racionalitat.
Així, doncs, i per dir-ho tot de cop, des de la distentio del caos
de la seva vida, des de l’horitzontalitat de la seva selva, Dante deci-
deix emprendre el viatge vertical –primer descendent– de la i n t e n -
t i o, és a dir, decideix afrontar el seu mal. Però, en tenir consciència
de si mateix, es produeix el drama, ja que coneix la possible perdi-
ció de l’home i també la seva esperança. Aquesta esperança el
llança –ara en sentit ascendent– fins a arribar a l’extensio del seu
trànsit pel paradís.
Tanmateix, aquí no proposem el tràmit fàcil d’identificar els tres
moviments agustinians amb les tres parts de la Comèdia, respectiva-
ment. El cas és que podríem traçar-ne el paral·lelisme, com acabem
de suggerir, en termes topogràfics o, millor encara, direccionals. En
efecte, cal recordar que, segons el plànol que literalment presenta el
poema, des de la selva Dante s’endinsa en els cercles infernals i des-
cendeix per aquesta espècie de con invertit (que és l’infern), fins al
fons mateix de l’infern. A partir d’aquí, emergeix per una mena de
túnel, la «burella», que ha estat comparada amb la caverna platònica.
Una vegada a l’exterior, remunta la muntanya del purgatori. I només
des de la cúspide podrà elevar-se als cels concèntrics del paradís. 
Tenim, doncs, un primer moviment, el de la distentio, en què les
forces erràtiques s’afebleixen recíprocament per l’atenció dispersa:
tot just ha acabat de resoldre el perill del lleopard, que s’ha d’en-
frontar al lleó i, quan encara no s’ha dissipat la seva amenaça, apa-
reix la lloba persistent. En el segon moment, aquestes forces es reu-
neixen en la i n t e n t i o d’emprendre el gran periple: descendir fins al
fons de si mateix i ascendir fins al més alt –o al més profund– de si
mateix, en un itinerari de purificació. Però, per a completar-ho en
l’ordre de la intel·ligibilitat, cal un altre impuls: l’impuls ascendent
de transcendir-se, precisament el de l’ex-tensio, que menarà el pele-
grí als besllums de l’eternitat divina, on es reuniran i es re-significa-
ran els temps humans.
Així, a parer nostre, el moment de la distentio dantesca corres-
pon a l’obertura del poema, és a dir, al cant inicial en el qual s’expres-
sa la necessitat del trànsit, i, per raons que s’examinaran de seguida,
en certa manera, a la resta de l’infern. La i n t e n t i o abasta, alhora, l’in-
fern i el purgatori, mentre que el tercer moviment agustinià corres-
pon als últims trams del purgatori i, per descomptat, al paradís. E x a-
minem ara de més a prop les correspondències suggerides.
* * *
En quin sentit la distentio s’estén al llarg de tota la primera c a n -
t i c a i no solament en el cant introductori a tot el poema? Això és
així perquè, tot i que, de fet i com s’ha vist, l’impuls de la i n t e n t i o j a
s’ha manifestat en engegar-se, el contingut d’allò contemplat en l’in-
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Remetem aquí a les fines
observacions que fa Mascian-
daro en l’estudi ja citat, p. 73 et
s e q., sobre la trobada de Dan-
te amb Farinata i el pare del
poeta Guido Cavalcante.
terior durant la reflexió és el contingut dels mals de cadascú, és a
dir, el temps estripat i malgastat dels dies de caos. Respecte a aquest
punt, hem pogut notar lúcidament que Dante atribueix a les àni-
mes que poblen el seu infern la incapacitat de conèixer el present
del món; només poden entreveure, i parcialment, el futur proper2 1.
Això diu de la desestructuració d’un temps tancat a l’eternitat, des-
composició que van ser incapaços de superar durant la seva vida
terrenal, la qual fou conduïda de manera estripada pels afanys d’u-
na passió despòtica, hermètica, que va reduir a un sol aspecte
cadascuna d’aquestes existències humanes, aniquilant així la seva
integritat i la seva harmonia.   
Hom ha parlat molt de la dimensió al·legòrica de la C o m è d i a. Tot i
que en les al·legories dantesques sempre hi ha una mica de relat
novel·lesc, s’ha volgut veure en el seu llenguatge al·legòric de poeta
una vinculació platònica amb els arquetips: per exemple, Farinata
representaria l’arquetip del combatent animat per la passió política;
Francisca, el de l’amant; Ulisses, el del descobridor; etc. És un fet que
el geni poètic de Dante aconsegueix fixar d’una vegada i per sempre,
en una mena de marbre literari, els respectius perfils de significació.
Però, altre cop, cal no confondre els nivells d’anàlisi: el que s’acaba
d’esmentar és el nivell d’anàlisi de la crítica literària, a tot estirar, el del
Dante autor i pedagog, mentre que, en l’ordre que aquí ens importa,
el del protagonista, les coses es revelen de manera molt diferent.
Com insinuàvem, en aquesta etapa del seu viatge, el florentí
encara no ha arribat a la intel·ligibilitat ambicionada. És per això
que encara no s’adona que cada personatge infernal és, d’alguna
manera i fins a cert punt, mirall de les seves pròpies passions. I
aquestes són viscudes de forma dispersa i fragmentària, sense
perspectiva i, per tant, fora d’un context intel·ligible. D’aquí ve el
caràcter ombrívol i complicat de la primera c a n t i c a que recorre un
laberint tancat en si; d’aquí també vénen les perplexitats, les inde-
cisions, els temors que Virgili és cridat a calmar en el pelegrí.
Començat l’inici de la i n t e n t i o, Dante ha deixat al seu darrere la sel-
va «objectiva» del primer cant, però arrossega el llast de les coses
viscudes, com a records encara no cicatritzats, ja que no n’ha
comprès, encara, el sentit. La compassió tan esmentada del poeta
davant l’espectacle que en cada cercle se li va oferint no és sinó
l’horror pels «dies» en què la seva vida es dispersa, pels afanys
diversos que tot ho esquincen i que veu «objectivats» i fixats fora
de si mateix, però amb una consciència fosca, que són, precisa-
ment, les restes de si mateix. 
Allò que fa espantós l’infern dantesc no és l’eternitat, sinó la des-
composició, irremeiable, d’un temps que podia haver estat matèria
d’una temporalitat prenyada de significació. En la concepció de
Dante, l’infern és, per consegüent, una frustració sense fi que no
mereix el nom d’«etern», tant en l’experiència narrada com en la rica
perspectiva filosòfica que afegeix a la definició boeciana «a e t e r n i t a s
est interminabilis vitae tota simul et perfecta possessio»2 2. 
Com a conseqüència de tot això, el trànsit pels cercles infernals,
una vegada superada la selva externa, ja és i n t e n t i o però encara no
és superació del mal de la d i s t e n t i o. En l’infern hi ha una primera
objectivació d’experiències acumulades i, per dir-ho així, «classifica-
des»; d’aquí ve la divisió en cercles. Això no obstant, aquesta classifi-
cació no és travessada encara pel fil conductor cercat, i molt menys
encara, il·luminada per la llum que permet entendre en què ha con-
sistit l’error de cadascuna. És, per tant, el temps d i s t e n t u s que van
viure les ànimes que ara poblen l’infern de Dante –aquell a què ell
mateix havia reduït la seva vida–, és el temps que Hug de San Víctor
defineix com a «numerus mortuorum ordine sibi succedentium» .
El purgatori, en canvi, presenta una altra tonalitat que no té res
a veure amb allò que és ombrívol: és la dimensió de la i n t e n t i o
ascendent que ja pressent que s’està apropant a la clau de la
intel·ligibilitat, encara que no l’hagi albirada. Des del punt de vista
textual, aquesta dimensió és la instància intermèdia entre la tempo-
ralitat fragmentària –els esqueixos de la qual s’han immobilitzat per
sempre– exclusiva de l’infern i l’eternitat paradisíaca il·luminadora.
Així, doncs, aquest tram de la intentio dantesca està caracteritzat,
des de l’inici del poema, com una tensió entre dos extrems:
«i d’altres [esperits] veuràs que estan contents 
en el foc, perquè esperen afegir-se
més endavant als habitants del cel2 3» .
Això ho anticipa Virgili al deixeble, abans d’emprendre el viatge:
travessaran el segon regne, aquell en el qual ni tan sols el dolor de
la purificació aconsegueix ofegar l’alegria de l’esperança en les àni-
mes que hi habiten. És precisament la tensió d’aquest t e m p o e n t r e
el record que fa sofrir i l’expectació joiosa, el que confereix a la
segona c a n t i c a bona part de la bellesa peculiar que s’hi ha trobat.
Però aquesta és una digressió literària. Tornem a l’itinerari de la
m e n s d a n t e s c a .
El protagonisme de Dante s’accentua en el purgatori, precisa-
ment en l’«i n t e n t u s». Ja no es tracta de contemplar el que podríem
anomenar «les imatges del diagnòstic» sobre els mals humans i, per
tant, els propis; es tracta de fer efectiu aquest diagnòstic i de projec-
tar-se cap a la cura definitiva2 4. El pacient, atent a si mateix, concentra,
consegüentment, les seves forces. És per això que, a mesura que el
mestre i el deixeble escalen les terrasses de la muntanya del purgato-
ri, cada vegada més s’obre pas la intel·ligibilitat iniciada en la i n t e n -
t i o. Des del punt de vista textual, això es reflecteix en el fet que les
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explicacions virgilianes disminueixen i, paral·lelament, els comenta-
ris i les descripcions dantesques augmenten. No és casual que l’últi-
ma intervenció del guia –just a la meitat de la segona c a n t i c a– estigui
dedicada al tema del lliure albir. Creiem que, si la qüestió només ara
es desplega doctrinalment, això és perquè opera com a culminació
d’una reflexió i presa de consciència sobre l’arrel dels mals contem-
p l a t s2 5. A partir d’aquest moment, replegat en si mateix i oblidat del
món, el pelegrí només escolta la veu de la raó que, si bé segueix
expressant-se a través de Virgili, també és la del mateix pelegrí.
Tot i això, perquè l’atenció-tensió de l’animus es torni comple-
tament concèntrica, cal que l’oblit sigui total. És per aquest motiu
que el trànsit per la intentio del purgatori acaba en el pas del
Leteu que esborrarà tota possible nostàlgia pels dies múltiples i
dispersos. El Leteu dantesc és l’«o b l i t u s» agustinià. Però, segons
diu el pelegrí, aquest riu no prové del vapor terrenal sinó de la
«font permanent»: el voler de Déu2 6. Amb això, el poeta anuncia
que està a punt per a seguir la voluntat divina, terapèutica i dona-
dora de sentit des de la seva eternitat2 7. 
Així, la temporalitat vertical, ascendent, d’aquesta etapa de la
intentio de Dante pren densitat i s’accelera, com ell mateix havia
advertit des del començament: «... ací cal volar»2 8. En ales del propi
i més profund desig, el viatge de Dante ja és vertiginós2 9. L’e x t e n -
s i o s’insinua al final de la segona c a n t i c a.
Tanmateix, si haguéssim d’assenyalar un començament puntual
d’aquest tercer moviment agustinià en el poema, escolliríem un
gest de Beatriu, la guia de Dante en el paradís. El poeta diu d’ella:
«... jo vaig veure Beatriu, mirant
a l’esquerra i contemplant el sol: 
una àguila no hi clava els ulls tan fits3 0» .
Aquest gest de la figura que representa la Gràcia impulsa l’e x -
tensio dantesca a disparar-se cap al sol, símbol ancestral de la divi-
nitat eterna que concentra en si els temps de totes les mirades:
«I, tal com un segon raig, reflectit,
ix del primer i puja cap amunt,
o com un pelegrí que vol tornar-se’n,
així del seu gest, que m’entrà pels ulls
en la imaginació, nasqué el gest meu,
i vaig fitar el sol més del que es pot 3 1» .
El primer impacte d’aquesta experiència interior de Dante el por-
ta a percebre-la com si estigués una mica més enllà d’allò que és
humà; d’aquí ve que el poeta usa un neologisme:
«Aquest transhumanar mai no es podria 
expressar amb paraules: que l’exemple 
baste a qui en té experiència per la gràcia3 2» .
Per al nostre tema, cal subratllar aquí la importància del neologis-
me «t r a s u m a n a r e». En el context interpretatiu que hem escollit, d’una
banda, podríem anomenar «intern», després del replegament de la
i n t e n t i o, el verb suggereix una ruptura del solipsisme en el qual la
i n t e n t i o podria paralitzar-se i interrompre aquí el viatge; de l’altra, ens
sembla que indica l’enlairament definitiu des del temps horitzontal,
successiu, propi de la humanitat, cap a l’eternitat, unificadora en
quant simultània, pròpia de la divinitat. Una prova d’això és el tercet
següent que apareix cap al final de la C o m è d i a, és a dir, quan Dante
està a punt de culminar el seu viatge. Després d’haver travessat els
cels concèntrics, es troba al costat de Beatriu, en el primer mòbil,
només cenyit per l’Empiri, seu de Déu: 
«i com pot ser que el temps tinga l’arrel
en aquest test i el fullatge en els altres,
ara ja ho pots entendre clarament»3 3.
Així, doncs, els temps conflueixen en l’eternitat divina, o vist des un
altre angle, Déu vessa el teixit dels temps des de la seva unitat fontanal. 
I, finalment, el pelegrí comprèn el propòsit més profund del seu
viatge. L’extensio última és cridada a redimensionar la temporalitat
humana, conferir-li un pes i una densitat que la mera successió frag-
mentada en la multiplicitat no pot atorgar-li, perquè la fragmentació
buida de significat l’activitat de l’home. Precisament en el De monar -
chia, Dante havia sostingut que la felicitat en aquesta vida consisteix
en la plena actualització de les seves capacitats34. 
El viatge, doncs, ja ha acabat i el trasumanare dantesc ha de resol-
dre’s, com a les Confessions agustinianes, en un retorn al món tem-
poral. Ara bé, aquest estarà ple de sentit i la seva problemàtica podrà
ser examinada i resolta sota una llum nova. En una breu i memora-
ble pàgina3 5, Borges va escriure: «Dante, maravillado, supo al fin
quién era y qué era y bendijo sus amarguras.»
[Traducció d’Ignasi Roviró]
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32. Ibid. I, pp. 70-72. Amb la
mateixa llibertat alighierina,
Joan Francesc Mira tradueix el
verb que ens ocupa per un
neologisme equivalent en
català. 
33. Ibid. XXVII, pp. 118-120
34. Cf. De Mon. III, p. 15.
35. «Inferno», I, p. 32, dins E l
Hacedor. 
